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La  !losofía derivada de las Upanisads con!rma  la inquietud de la antigua civilización india por 
el conocimiento metafísico. La presente comunicación se enfocará en la Kena Up., que  merece 
destacarse debido a su especi!co planteo acerca de  la indagación original y anima  la pregunta 
metafísica esencial: ¿Quien es el ser?. Superando los límites que caracterizan tanto a la !losofía 
como a la religión, el lenguaje mítico y simbólico de   las enseñanzas de las upanisad convocan 
una respuesta plena que trasforma de tal manera la visión y el sentido de la vida que logran la meta 
propuesta por la !losofía hindú clásica en términos de autoconocimiento, sabiduría y liberación.  De 
este modo queda rati!cada la e!cacia y practicidad de la tradición india, su nítida distinción de los 
niveles de realidad (psíquicos y espirituales) operativos en la dimensión antropológica y cosmológica, 
así como la razón de su posible comparación con el universo platónico y neoplatónico. 
Palabras clave: Upanisad; Śa˵karācārya; Filosofía Griega, Filosofía Oriental.
Abstract.
$e philosophy of the Upanishads  con!rms the concern of the ancient Indian civilization for 
metaphysical knowledge. $is communication will focus on the Kena Up, which deserves to be 
highlighted because of its speci!c issue,   regarding the fundamental metaphysical question . It 
encourages the essential metaphysical quest: Who is being?. Beyond the limits that characterize both 
the philosophy and religion, the mythic and symbolic language of the teachings of the Upanishads 
provides fundamental answers which transforms the vision and the meaning of life. In this way, 
the upanisad allows the achievement of  the goal set by philosophy Indian classical in terms of 
self-knowledge, wisdom and liberation. $us is con!rmed the e%ectiveness and practicality of the 
Indian tradition, its clear distinction of the levels of reality (psychic and spiritual) operating in the 
anthropological and cosmological dimension, as well as the reason  of its potential comparison with 
the Platonic and Neoplatonic universe.
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Como aporte a la pregunta planteada por el IX Congreso de Ontología, acerca de  si acaso 
ha habido cuestionamiento !losó!co previo al mundo griego, la respuesta desde el Oriente 
indio, es a!rmativa. 
El camino del conocimiento (jñâna), es la  propuesta  de  la metafísica hindu clásica. 
La misma es  presentada, en forma primera y esencial1, en  el corpus  upanisádico. En 
cada uno de los textos que componen esta literatura, y  que cubren un amplio espectro 
de tiempo, estilos, in"ujos !losó!cos, escuelas,  se advierte  un tono particular.  Es las 
siguientes  re"exiones presentaremos  las particularidades en torno al tema de la liberación 
bajo la égida del texto conocido como Kena Upanisad; marcando con especial atención y 
sus antecedentes en el mundo védico y en ciertos himnos del Rg. Veda. 
Entendemos que el planteo estricto del Congreso acaso sugiera  estrictamente una 
indagación cosmológica o física. El arje  se remite estrictamente a lo cosmológico,   razón 
por lo cual el cuestionamiento se acota ligeramente. En realidad, el planteo griego se abre y 
enriquece a partir de Platón y se corona en el Helenismo, por sus agregados antropológicos. 
La mayor riqueza de comprensión del mundo griego se da a partir del  helenismo2, y dentro 
de su seno, el horizonte neoplatónico  que por eso permite un paralelismo con las upanisad, 
de ahí las líneas de investigación que exploran los universos indios y neoplatonismos3. 
El pensamiento indio ofrece planteos y respuestas !losó!cas y ontológicas ya desde sus 
inicios en el mundo védico, y particularmente desde uno de sus himnos cosmológicos y 
ontológicos claves: el himno del No Ser: Nâsadîya Sûkta. 
El mundo védico 
Aun cuando los hinos del Rg Veda muestran distintos estratos en su composición, puede 
a!rmarse que aquellos himnos pertenecientes al Décimo Mandala de la colección son los 
que verdaderamente plantean no sólo el tema cosmológico sino ontológico, de ahí que se 
los denomine himnos especulativos. El propósito de los siguientes renglones será señalar 
algunas de las características más relevantes del periodo,  y su eventual proyección en la 
posterior elaboración de la noción vedantina del Brahman No dual. 
Extendido por más de cuatro milenios en una super!cie semejante a Europa sin Asia; 
de!nida como una experiencia de vida: anubhava; múltiple en costumbres y sectas; profusa 
en ritos y única en su dimensión; devota sin ser “re-ligiosa”; certera y convincente sin 
dogmatismo, apoyada en la vida, sostenida por el ser-imperecedero (Brahman) y dirigida 
1  < SRVWHULRUPHQWH GHVDUUROODGD HQ OD pSRFD HVFROiVWLFD SRU OD darsana Vedânta HQ VXV GLVWLQWDV YHUWLHQWHV 
2  &I *DUFLD %D]DQ ) ´/D SDUWLFXODU SUHVHQFLD GHO KHUPHWLVPR HQ HO 0HGLRHYRµ 6HPLQDULR SUHVHQWDGR 
SRU HO *UXSR GH ,QYHVWLJDFLyQ \ (VWXGLRV 0HGLHYDOHV *,(0 'HSDUWDPHQWR GH +LVWRULD )DFXOWDG GH 
+XPDQLGDGHV 810G3 1 GH MXQLR GH 010 0DU GHO 3ODWD 
3  &I 0DUtQ &  Conciencia y Realidad (G 7URWWD 0DGULG 1 TXLHQ DGYLHUWH ODV VLPLODULGDGHV FRQ OD 
OtQHD GH LQWHUSUHWDFLyQ GHO 3DUPHQLGHV 
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al “hombre divino”, la sabiduría brahmánica expondrá sus enseñanzas en las fórmulas 
mágicas,  los relatos míticos y en las alambicadas especulaciones metafísicas de tal modo 
que el hombre pueda resolver el problema del dolor mediante el  conocer que es, al mismo 
tiempo, un regresar y retornar a  su única y fundamental realidad.
La realidad última de ser un ser divino, conciente, libre y feliz.
Uno con el Todo. La literatura sagrada clásica de la India, las Upanisad, denominaran 
a esta Realidad el Brahman –Atman.  La descripción de la época sútrica, sat-cit-ananda, no 
es una de!nición teológica ni un postulado !losó!co: es la descripción del contenido de 
un estado de conciencia, de una experiencia de lo sagrado en la cual se concentrara durante 
todo su desarrollo el espíritu hindú.
Los documentos más sagrados de la antigüedad, los himnos védicos, encierran los 
gérmenes de todo el desarrollo posterior. Los himnos son, esencialmente, mitos; y desde 
luego,  los mitos no son fantasías. El mito es el relato alado de un símbolo que apunta a 
lo indecible y,  por lo mismo, constituyen el pilar metafísico de la India. En ellos,  ya está 
toda la especulación posterior. 
Los himnos cosmológicos y cosmogónicos más importantes son los siguientes: el 
Purusa Sûkta (RV X.90); el Nâsadîya sûkta (RV X. 129); el Hiranyagarbha sûkta (RV X 
121); el Asyavamiya sûkta
Tal como indica su nombre (veda), los himnos han sido “vistos”. VID es la raíz 
indoeuropea asociada a la visión, intuición y sabiduría., que da origen al término veda.
Los canales de tal visión, han sido naturalmente, los videntes, rsi. Este término, 
derivado de otra raíz asociada al tema de la visión DRS, se debilita en el nominativo rsi, y 
en su forma natural, deriva como la base nominal en darsana: el punto de vista. 
Los himnos son la consecuencia de una experiencia espiritual. Por tanto, constituyen 
el producto de una percepción de la Realidad en una época en la que el símbolo y el mito 
constituían el lenguaje por excelencia. Aun más, el lenguaje así considerado constituía la 
realidad misma. Efectivamente, el corpus védico se conoce especí!camente como veda en 
un sentido, y sruti en otro. Es la sruti, literalmente, lo “oído” de sentido suprahumano, la 
realidad en sonido. La idea dará paso mas adelante al tema del brahman sabda. La revelación 
es, entonces, vista, oída, y también, rememorada, recordada y así se conforma en tradición: 
veda-sruti-smrti. Y todo es, simultáneamente, no humano, no personal, apauruseya, sin 
persona o más allá de la persona, las personas y lo personal; en verdad, más allá del tiempo 
y el espacio.
Caterina Conio expresa: “…La producción poética de los rsi re"eja una serie de 
intuiciones que se radican en una conciencia universal y que constituyen el fundamento 
revelador de la especulación posterior…”41
4  Caterina Conio, 0LWR H ÀORVRÀD QHOOH WUDGL]LRQH LQGLDQD 0LODQR 1 S 11
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Semejante interpretación evita una consideración evolutiva del pensamiento indio. Si 
los himnos son la realidad misma en su expresión de lenguaje y sonido, si son la realidad 
en si, deben, naturalmente, contenerlo todo. Y así el resto de la elaboración se considera 
fundamentalmente, exégesis.
La autora italiana también señala que es este un proceso intermitente en el Veda –y la 
situación de Varuna lo con!rma- y que, por consiguiente, deberá esperar hasta las upanisad 
para lograr su desarrollo pleno. 
Finalmente, Conio sugiere que el ser védico no es un ser abstracto. 
Es tan concreto que puede contener esa experiencia de !nitud y orfandad el hombre, 
y que, ya sea bajo una forma de principio cósmico, de dios personal o de causalidad 
impersonal “…Siempre revela la relación viviente y concreta con el universo y, básicamente, 
con él, al hombre que posee la capacidad de reconocerlo…”5
Varenne, en su estudio sobre Cosmogonies vediques6, indica que: “…En la poética vedica, 
el acto cosmogónico se expresa por medio de muchas raíces verbales:
JAN, engendrar, aquí bajo el sustantivo janûs
STAMBH, erigir un poste, apuntalar
NUD, extender como se desenrolla un tapiz
NUD, empujar, estimular, con el pre!jo PRA, “hacia delante”
PRATH, extender como se desenrolla un tapiz 
A este último, le ha seguido, muy probablemente, la raíz GHI, que concierne a todo 
lo que se re!ere a la intuición intelectual, a la inspiración y a la potencia espiritual: dhyâna, 
meditación n profunda. 
Luego, se añade la aparición de otras raíces sobre el mismo tema:
IS, lanzar hacia adelante, delegar
Vi STHA, repartir y 
SRJ, hacer o dejar "uir
Sam BHU,  nacer en con junto, o aparecer y desplegarse colectivamente. Como en los 
ejemplos ofrecidos anteriormente, ninguno de estos verbos expresa la idea de u surgimiento 
desde la nada, sino y siempre, la manifestación de algo que preexiste o si se pre!ere, la 
realización de algo que no era más que virtual antes del acto cosmogónico…”7
El mito de Indra venciendo a Vrtra concluye la etapa de los himnos cosmogónicos 
justamente porque es a través de este relato como se comprende la aparición del cosmos, 
luego de destruir el caos representado por Vrtra. A este último se lo asocia con la fuerza 
de inercia de la materia, así como indica, también, las fuerzas separatistas apropiadoras de 
5  ,E 3 1£
6   - 9DUHQQH Cosmogonies Védiques, 3DULV 1
7  - 9DUHQQH Cosmogonies…, S 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la individualidad; el egoísmo. Este ciclo ya no pertenece a los himnos especulativos sino a 
los propiamente cosmogónicos, que adquieren la forma de descripción del triple mundo 
cielo, atmósfera y tierra82.Paralelamente, Varenne recuerda la descripción del arquitecto del 
mundo, Visvakarman, que lo construye armoniosa y bellamente. Visvakarman es un “Rbhu, 
cierto grupo divino etimológicamente aliado a los Elfos germanos y el Orfeo griego, que 
representa, en el panteón védico, la habilidad manual, la destreza y, sobre todo, la aptitud 
para crear lo bello…”9
Dentro de los variados himnos védicos que con!uyen en las perspectivas tanto 
cosmológicas como ontológicas, es de vital importancia el Nâsadiya sûkta. La razón de 
su importancia en el contexto de la Kena Upanisad es que ya este himno pre"gura las 
preguntas que formulará  la Kena Up. 
El  Nasadîya sûkta, Rg Veda, X 129
'H DFXHUGR DO FLWDGR  - 9DUHQQH10  pVWH VHULD HQ ULJRU  HO ~QLFR KLPQR DO TXH SRGHPRV 
GHQRPLQDU HVWULFWDPHQWH FRVPRJyQLFR (Q FLHUWD IRUPD HO UH~QH \ SUR\HFWD ORV HOHPHQWRV 
PHWDItVLFRV TXH VH YHQtDQ LQVLQXDQGR HQ OD VHULH DQWHULRU
´1R KDEtD HQWRQFHV OR TXH HV QL OR TXH QR HV 1R KDEtD FLHOR QL ÀUPDPHQWR PiV DOOi GHO 
FLHOR ¢4Xp SRGHU H[LVWtD" ¢'yQGH" ¢4XLpQ HUD HVH SRGH" ¢+DEtD XQ DELVPR GH DJXDV 
LQVRQGDEOHV"
No había muerte ni inmortalidad entonces. No había señales del día o de la noche. El 
Uno respiraba por su propio poder, en profunda paz. Solo el Uno era, no había nada más 
allá.
La oscuridad se ocultaba en la oscuridad. El todo era !uido e informe. Allí, en el vacío, 
por el fuego del fervor surgió el uno. 
Y en el Uno surgió el amor. El amor fue la primera semilla del alma. La verdad de 
esto la hallaron los sabios en sus corazones: rastreando en sus corazones con sabiduría, los 
sabios11 hallaron ese lazo de unión entre el ser y el no ser.
¿Quién conoce de verdad? ¿Quien puede decirnos donde y como surgió este universo? 
Los dioses son posteriores a su comienzo: ¿quien conoce, pues, de donde viene esta creación?
8  &I 6 .UDPULVFK ´7KH WULSOH 6WUXFWXUH RI &UHDWLRQ LQ WKH 5J 9HGDµ   HQ History of Religions YRO  QR1 
6XPPHU 1 SS 101
9  ,E 3 1
10  Cosmogonies S  
11  2·)ODKHUW\ The Rig Veda, An Antholog y 3HQJXLQ %RRNV 0LGGOHVH[ 11 PiV 
SUHFLVDPHQWH XQ SRHWD S Q
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Sólo ese dios que ve en lo más alto del cielo, sólo él sabe de donde viene este universo, 
y si fue hecho o no creado. Sólo él sabe, o quizás, él no sepa…”12 (o quizás, ni aun el sepa13)
Radhakrishnan a!rma que “…Hallamos en este himno la representación de la teoría 
más avanzada sobre la creación. El existente en su aspecto manifestado no estaba entonces, 
pero no por ello podemos llamarlo lo no- existente, pues es el ser positivo desde el cual 
surge toda la existencia. La primera línea resalta la inadecuación de nuestras categorías. La 
realidad absoluta que subyace a todo el mundo no puede ser caracterizada por nosotros ni 
como existencia ni como no existencia…”14
Este himno apunta a la raíz de las cosas donde hallamos la idea del “ser-positivo”: había 
entonces, una presencia que, si se quiere, se sugiere como aun previa a la unidad, y de la 
que, posteriormente se dirá que está sola, preludio al concepto que luego se explicitara 
como la no-dualidad.
Este ser-presencia,  es también un poder: la fuente del ser uno y, al mismo tiempo, la 
posibilidad efectiva, la causa y el material de la manifestación.
Unido a la idea del Rg veda X 121 y perteneciente al ciclo del germen de Oro, 
Hiranyagarbha, se menciona explícitamente la cosmogonía acuática.
Como unidad previa y generadora de  la dualidad se observa y muestra por encima de 
la muerte, y aun, de la inmortalidad. Asimismo, se supera la dualidad del día y la noche. 
La unidad aquí sugiere la dinámica que la conducirá a salir de si, eclosionando y arrojando 
primero lo doble, luego lo múltiple. 
Se dice que la unidad alentaba por su propio poder. El estado es un estado de poder, 
soledad y paz. Estos tres factores llaman la atención sobre algunos de los matices que 
adquirirá posteriormente, la realización samâdhi del yoga153. 
La unidad previa a lo dual, por encima de los opuestos comienza a salir de si. Y el 
factor que lo permite es una noción claramente no-aria: Aparece en la escena el poder –la 
concentración- del fervor, el ardor y el calor ascético: tapah16. 
Radhakrishnan traduce “by the power of heat”; Dasgupta “by the power of fervor”; 
Mascaró “by the  !re of fervour”. Por su parte, E. Zolla sugiere una interesante dinámica 
entre el proceso de concentración y canalización de los "uidos vitales y la ascesis, de 
modo que indica que “…kâma es la urgencia del deseo instintivo. De la misma raíz indo 
europea se deriva el latín carus, querido, deseado, y el inglés “whore”. El himno védico 
de la creación (Rg  Veda X 129)  sitúa en el comienzo o incluso en la esencia del ser un 
12  &I 0DVFDUy -  Bhagavad Gîtâ ,QWURGXFFLyQ WUDG -XDQ $EHOHLUD (VSDxD 1
13  &I 6 5DGKDNULVQDQ The Bhagavad Gîtâ $OOHQ DQG 8QZLQ /RQGRQ 1 (Q HVWH SDVDMH HQ SDUWLFXODU QRV 
UHVXOWD PDV DSURSLDGD OD WUDGXFFLyQ GH HVWH DXWRU 5DGKDNULVKQDQ 
14  5DGKDNULVKQDQ RS FLW  S101
15  Yoga sûtra  , 1
16  $ 0LQDUG Trois Enigmes YRO SDUDJ  /D WUDGXFFLyQ SRU ´DUGRUµ SHUPLWH FRQVHUYDU HO HTXLYRFR GHO 
WH[WR ViQVFULWR
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unidad sin atributos o una esidad neutra (Ekam, tat). Este uno, que es auto sustentado, que 
alienta sin viento como pura vida potencial. Este ha sido generado por el poder (mahi) de 
tapas, que Coomaraswamy traduce como “intención”…” Continuando sus observaciones 
Zolla determina acerca de esta “…Unidad es el resultado de una implosión, de una 
fuerza centrípeta, el análogo cosmológico de la auto uni!cación del hombre a través de la 
concentración en tapas, calor, y comprensión que producen una dolorosa expansión, la cual 
es interpretada por Winternitz como una auto negación o como una auto tortura, mientras 
que Bhattacharya arguye que debe ser tomado en el mero sentido de ideación. Eliade arroja 
luz sobre el sentido indicándolo en relación a la palabra germánica WUT, el fervor latín, el 
celta ferg, el griego ménos, que Dumezil considera equivalente al védico manyu, el supremo 
rapto psíquico e intelectual de los poetas inspirados, de los guardianes de las puertas, de 
los guerreros, de los amantes y de los artesanos. Tapas es el medio de obtener manyu 
correspondiéndose con la maestría sobre el fuego de que hablan la iniciación shamánicas…
luego de la implosión de la unidad, sigue su expansión en la multiplicidad debido a la 
tendencia hacia el exterior,  o centrifuga de la fuerza de Kâma. Kâma cubre la unidad como 
una ola (samavarthadî, X. 129.4) y la manifestación comienza como la extensión versus 
la intención. Lo que viene primero en la cosmogonía viene segundo en la experiencia 
humana. El hombre siente primero deseos instintivos (kâma) y subsecuentemente los 
domina, causando su reconcentración interna a través de tapas…”174
Naturalmente, se puede decir que la experiencia cosmogónica es “descendente”  en la 
manifestación, en tanto que el móvil de la experiencia humana es de “ascensión”, en una 
elevación que lo conduce fuera de la manifestación. 
Otro tema fundamental del Nasadîya,  es la dimensión del amor. En el contexto 
indio podría concebirse además, como una fuerza de armonía, de equilibrio, de unidad y 
como la primera semilla del alma y de la mente. La mayoría de las traducciones utilizan el 
termino mente, en tanto que Mascaró, con una visión más sutil nos habla de “...El amor, la 
primer semilla del alma”. El detalle es que, aun siendo español, la primera traducción que 
hace Mascaró del mencionado texto, es, al ingles, lengua que presenta otras posibilidades 
semánticas gracias a su naturaleza sintética.  
En realidad, si bien el texto tiene una nítida implicancia “descendente”, comprendiendo 
entonces el vocablo kâma como el deseo que da forma, pues el descenso como tal se concreta 
en el mundo del nombre y de la forma; es imposible por otra parte no considerar, aunque 
indirectamente, el segundo sentido de kâma como amor, en tanto la tendencia unitiva que 
recupera el ser, ya que la segunda parte del himno esta evidentemente dedicada al “retorno”. 
En efecto, es esta la línea que, dentro del Himno, establece un límite,  casi un corte, 
entre lo cosmológico y lo humano, entre lo descendente y lo ascendente; lo que tiene que 
ver con la descripción y el proceso cosmológico y la experiencia humana. 
17  ( =ROOD Mystical love in Hinduism, en Studies in Mystical Literature 7KXQJDL 8QLY  7DLZDQ 1 SS 11
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La posibilidad de traducir kâma también como amor señalaría otra instancia que tiene 
que ver con un estado espiritual de equilibrio y unidad a partir del cual se da la posibilidad 
de “buscar en el corazón…”cosa que hacen los sabios, en un comprensible estado de 
profunda meditación, contemplación e  intuición. 
El himno  anuncia el vocabulario que utilizaran las brahmanas y, previendo el concepto 
de la red de mâyâ, nos ofrece el tema de la red de Indra. El himno sugiere que cada hombre 
debe buscar su hebra en la red, en este caso, la hebra signi!cara su nivel de conciencia en 
evolución y en contacto con la trama interdependiente del cosmos.  Estas hebras, que se 
van ligando conforman los bandhu, las conexiones, o también las bandhutâ. Estas, además 
de organizar el ritual, expresan las líneas de analogía inherentes a este universo que se 
muestra como una unidad múltiple y dinámica; e introducen al tiempo, aquella noción 
que el vedânta clásico denominara anirvacanîya: lo que es y no es al mismo tiempo. El 
texto re!ere explícitamente “…Los lazos que unen lo que es y lo que no es…” o más 
precisamente en concordancia con Varenne “decouvrirent intuitivement que le lien de l’etre 
(se situait) dans le non-etre”18
En un momento tan temprano como el que instala este himno cosmogónico ya muestra 
una clara tendencia introspectiva al destacar indudablemente la noción de la verdad ubicada 
en el corazón, extenso tema desarrollado por la mística  upanisádica y medieval. La misma 
realidad ultima al expresarse como el macrocosmos orienta la organización ritual y permite 
la realización efectiva en el microcosmos, en el hombre siempre y cuando este utilice las dos 
condiciones aquí expuestas: el autocontrol y la voluntad. 
Finalmente, la última estrofa del Nasadîya es altamente sugerente.  Varenne considera 
que es una forma de marcar la superioridad del conocimiento de los hombres por encima 
de los dioses. Indudablemente los sabios poetas conocen la respuesta pues esto ya se ha 
establecido. Sin embargo, el himno queda suspendido en un respiro19.
Es este himno la muestra magistral del espíritu no sélo védico, sino indio que ya queda 
sugerido en toda su potencia y consecuencia ontológica y cósmica. El ser es la fuente y la 
esencia. Así, el hombre aun siendo uno y el mismo, se instala del otro lado del puente: en la 
existencia tejida por la doble dimensión del tiempo y del espacio a la que e agrega la doble 
cadena de causalidades que denominaremos karma. 
Las causas y efectos se entrecruzan vertical y horizontalmente. De lo invisible a lo visible, 
de lo sutil a lo grosero, del pensamiento a la acción y tamben en otro plano “horizontal”, 
de la expansión a la contracción, de lo mental a lo mental, de lo material a lo material, 
de lo individual a lo individual, de ego a ego. Y así, la forma vertical y ascendente, de lo 
individual a lo universal.
18  9DUHQQH S 
19  &I $*8' $QD \ 58%,2 )UDQFLVFR 7U La ciencia del brahman. Once Upanisad antiguas %DUFHORQD 
7URWWD 000 $JXG $ Sobre el Nasadiya Sûkta,  Estudios Indologicos 8QLYHUVLGDG GH 6DODPDQFD 1 
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La causalidad vertical, osada imagen que muestra como cada estado del ser es causa del 
subsiguiente y efecto del precedente,  marca un cambio ontológico como se puede observar 
en todos estos himnos emanacionistas,  y se combinan con la causalidad horizontal o causa 
en un sentido occidental, inherente en cada una de sus estados, en particular en los dos 
últimos. Los estados son cuatro y se colocan en la base de todo el tema que nos ocupa:
. El ser positivo más allá de la dualidad, el uno no dual
. El ser positivo como unidad potencial, la unidad en si
. El ser desplegado en nombres y formas como unidad multiplicando en el cosmos y en 
el hombre, macrocósmica y microcósmicamente. Aquí ya se cumple una de las formas de 
la dualidad, de modo sutil y este es el ámbito propio de Hiranyagarbha
. El ser desplegado en nombres y formas materiales  y visibles, además de ser el hombre 
y el mundo, en el tiempo y en el espacio20
Aun con una nomenclatura posterior, aquí nos vemos frente a la realidad última en 
pleno despliegue en y entre el hombre y el universo.
La realidad como un principio indescriptible y misterioso se encuentra expresada, 
también, en un universo concreto y por lo mismo, poderoso y mágico: el universo de los 
sabios vedicos, ordenado y rítmico, el mundo del ritual védico
Constituye este desligue, la aparente multiplicidad. 
Posteriormente las upanisads reconocerán el estatuto ontológico de este amito con un 
término que hará historia: mâyâ.  Traducido por los primeros indólogos como alusión, no 
se podrá evitar comprender que la multiplicidad es parte de la realidad ya que al decir de 
las mismas upanisads: brahman, es todo esto: idam sarvam.
La diversidad y la multiplicidad se describirá, entonces, como la aparente manifestación 
de lo uno en lo mucho, y guardando en una imperceptible y subterránea concatenación, 
una serie de eslabones que se develan en el signi!cado. 
Son estos los sabios que hallan en su corazón con sabiduría. Su conocimiento otorga la 
supremacía y el poder de los brahmanes, aun antes que los dioses. 
La profusa mitología que acompañaba a los himnos describen esta instancia con un 
símbolo que cada vez posee mayor relevancia: las conexiones bandhu de las que ya hemos 
hablado. Son estos los lazos de Varuna y luego serán la red de Indra: indrajâlaneti. Para los 
doctores de la escolástica, Gaudapâda y Sankara, será mâyâ como el poder mágico que se 
trasforma en la ilusoria multiplicidad espejada en los juegos de su propia dualidad.
He aquí como se van desenvolviendo las nociones:
Este universo, la manifestación, que ha nacido del poder de tapas, es un universo –
digámoslo una vez mas- poderoso. Esta imbuido del “asu”, indeterminada potencia que 
todo lo impregna y sostiene. Sus custodios son los asuras. Y en la época védica más antigua, 
el más poderoso es el más sagrado. El asuismo es la participación en esta potencia y así 
20  6H DGYLHUWH  XQD FRQVWUXFFLyQ PHWDItVLFD VLPLODU HQ HO Tao te King 42
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nacen los devas. De!nidos a partir de la raíz DIV, lo que brilla e irradia, estos habitantes 
del cielo son también, los dadores, los que en su generosidad alimentan permanentemente 
la dinámica de lo múltiple. Se distinguen por un carácter antropomór!co más difuso que 
los antiguos dioses védicos, y por su tendencia a reagruparse y reasimilarse mutuamente. 
Y puesto que la  realidad total  está impregnada por el poder, asu, los mismos  devas, que 
se insertan en este orden poderoso, encuentran en el asu la misma base de su existencia y 
de su actividad divina, de modo que, sorprendentemente, los devas son también asuras. La 
realidad absoluta del universo védico es el orden, rta, y la dupla devas-asuras sólo expresan 
otro aspecto doble de lo sagrado en su funcionamiento respecto del universo así como de la 
conciencia humana. Continúan el simbolismo dual que indica el principio de la dualidad 
el cual rige todo el orden manifestado. La tensión de esta dualidad y sus reverberantes 
ecos en el despliegue de la acción y la reacción dejan entrever la permanente recurrencia al 
concepto del eje de la unidad múltiple, que es integral e inherente lo divino, a la totalidad 
una, y al ser que así, se expresa en su condición de fuente y manifestación.
Cuando los rituales védicos, inspirados en estos maravillosos himnos ingresen en 
su etapa pasiva y formalista, la maduración del genio indio, incesante en su búsqueda 
esplendida de la realidad y el sentido que coadyuven a superar el dolor, traerá la respuesta 
de las upanisads, y con ella, la identidad mística y metafísica del atman-brahman que los 
mismos Himnos habían anunciado. El ritual se tornará prescindible cuando las upanisads 
reiteren la enseñanza de los Himnos y le muestren al hombre como buscar la sabiduría en 
sus corazones. 
La transición al mundo upanisádico
/D SHUVSHFWLYD FOiVLFD TXH LQYHVWLJD ORV GLVWLQWRV PRPHQWRV GH OD )LORVRItD GH OD ,QGLD 
FRQVLGHUD  XQD LQVWDQFLD  FODYH DO TXH VXHOH GHVFULELUVH FRPR  YDFtR GHO ULWXDO 6LWXDGD 
WHPSRUDOPHQWH HQ OD WUDQVLFLyQ HQWUH 9HGDV \ Upanisad KDEUtD VXUJLGR GH XQD  FULVLV HQ 
HO GHVDUUROOR GHO SHQVDPLHQWR EUDKPiQLFR \ VX FRQVHFXHQFLD FRQIRUPD HO  SDVDMH GHO 
Karmakânda al Jñânakânda HV GHFLU HO WUDQVLWR GH OD YtD GH OD DFFLyQ SHUIHFWD \ FHQWUDO DO 
FDPLQR GHO FRQRFLPLHQWR 
¿Cuál  fue el origen de esta crisis,  a la vez,  !losó!ca y espiritual?  Dicho de otra 
manera, ¿cuál fue  la peculiaridad de este momento en el que el camino ritual y el camino 
de conocimiento se desgajan y parecen oponerse entre sí? El ritual, es realmente vacío en sí 
mismo,  o éste  se produjo porque el hombre olvidó  el conocimiento mistérico y místico 
inherente al mismo?
En esta instancia crítica, que entendemos como una bisagra cósmica,  la tradición india 
genera una serie de reacciones que  conjugan, por una parte, la pérdida de sentido  del ritual 
y por ello,  una primera respuesta que convocará  el apogeo de la mística upanisádica; luego, 
la emergencia de la heterodoxia con el planteo ético espiritual del Budismo. Finalmente, 
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la integración de la antigua corriente de los Renunciantes21, que implicará  un  tanto un 
enriquecimiento cuanto una mayor complejidad en la construcción y funcionamiento de 
la tradición en si misma. Se trata del ingreso de las técnicas ascéticas del yoga dentro del 
!ujo de las enseñanzas upanisádica, dando lugar a lo que posteriormente se ha conocido 
como el yoga barroco. 
En aquel  momento, la  realización espiritual propuesta por las Upanisads mediante 
la internalización del ritual facilitado por las  técnicas ascéticas, derivó en una experiencia 
que,  consecuente y correlativamente  dejó a la vista  la preeminencia del hombre en busca 
de  sí mismo.
De este modo, y aunque el eje del problema se  trasladó al hombre, entendido 
naturalmente como un microcosmos, fue, sin embargo,  el hombre como individuo quien 
marcó la impronta de este camino. Y a esto nos referimos cuando avizoramos una suerte 
de quiebre en la misma tradición india que, de este modo, modi"ca su marco de referencia 
desde el  cosmos hacia el  individuo. A su vez, deberemos entender que esta transición 
comprendida clásicamente como el paso del ritual al conocimiento y que ha sido ponderado 
por los estudios clásicos como un avance en el despliegue de la espiritualidad hindú, muy 
posiblemente, oculte exactamente lo contrario, unas pérdida de sentido y signi"cación que 
no es ajena al proceso cósmico, el cual avanza hacia el Kalî Yuga. 
Y en este sentido, será necesario revisar algunas nociones. Por ejemplo, el individualismo 
no tiene por qué ser, necesariamente sinónimo de egoísmo;  sin embargo, le abre las puertas. 
Y este fenómeno es de tal magnitud que ello queda registrado por ciertas traslaciones 
semánticas y simbólicas por llamarlas de algún modo. En efecto,  la noción de  mâyâ 
cósmica, simbolizada por  la red de Indra se desdibuja y contamina: nos enfrenta a la 
noción de impureza,   mala;  luego ella sufre una nueva modi"cación y se torna, para la 
especulación del Vedânta clásico, en avidyâ, la ignorancia fundamental centrada en torno a 
la noción de ego, ahamkâra, aquello que separa y apropia.
La tradición india asemeja un caleidoscopio y  constituye en muchos sentidos el arte 
del punto de vista. Insisten en recordar a los hombres que las enseñanzas "nitas  acerca 
de la realidad in"nita solo pueden describir un aspecto de ella y desde una determinada 
perspectiva. Cuando ese límite, o esa perspectiva, se superan, sólo queda el silencio.  La 
noción de darsana, de la raíz DRS visión, a su vez conectada con el termino Rsi, el vidente, 
sugiere la relatividad de toda perspectiva, que al  mismo tiempo que introduce y explica 
la presencia integradora del lenguaje mítico y simbólico.  Los antecedentes y las fuentes 
que permitirán la sistematización de la mayoría de las  darsanas22 serán encontradas en las 
21  &I 3 2OLYHOOH ´7KH $VFHWLF DQG WKH 'RPHVWLF LQ %UDKPDQLFDO 5HOLJLRVLW\µ  ,Q Critics of Asceticism: 
Historical Accounts and Comparative Perspectives HG 2OLYHU )UHLEHUJHU SS  1HZ <RUN 2[IRUG 
8QLYHUVLW\ 3UHVV  
22  $GKHULPRV FRQ 5DGKDNULVKQDQ &RRPDUDVZDP\ \ RWURV LQGyORJRV D OD YLVLyQ LQFOXVLYLVWD GH ODV darsanas, 
LQWHJUDGDV KDFLD XQD SHUVSHFWLYD WRWDO D GLIHUHQFLD GH DOJXQDV YLVLRQHV SURSXHVWDV SRU LQGROyJLFDV  GH OD 
SULPHUD HWDSD WDOHV FRPR 7XFFL R 9RQ *ODVHQDSS 
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upanisads, tratados místicos y metafísicos referidos, no sólo a la unidad e identidad entre 
el alma del hombre y el alma del universo, sino al Uno-Todo que es la Realidad suprema. 
El descubrimiento de tal identidad, que siempre es  y que es el sentido último de la vida, 
constituye la verdad. 
Ahora bien, la visión de la verdad no es un concepto, son experiencias del alma. 
Intraducibles. El vedânta más moderno insiste en que es imposible  de!nir la Realidad 
última, apenas, y tal vez,  se puedan sugerir algunas  las características  que acompañan  su 
experiencia. 
El corpus upanisádico entero se extiende, posiblemente desde el s VII a JC (posible 
datación de la Brhadarânyaka Upanisad23 y de la Chândogya Upanisad, las dos  extensas 
y  antiguas) hasta casi el s. XIX según algunos autores. La división clásica propuesta por 
Deussen abarca cuatro etapas:
Upanisad mayores y antiguas, prebudistas, en prosa
Upanisad contemporáneas del budismo, en verso, de gran belleza literaria
Upanisad post budistas
Upanisad medievales, que ya  se apropian de elementos teológicos propios de la síntesis 
hinduista que caracteriza el medioevo.
Como ya se señaló,  y entre muchas lecturas, el término upa-ni-sad  sugiere aquello 
que destruye el dolor24. Pannikar re!ere que la lectura de estos textos sagrados es un arte. 
Se deben leer en voz alta, con ritmo, reteniendo de memoria y aprehendiendo con fuerza. 
Esta lectura debe resonar en el alma. Debe provocar una reacción y el lector debe leer con, 
por lo menos, “tres ojos”:   oír, pensar y meditar o contemplar. 
Lo leído procede de otra cosmovisión, esto es de otra experiencia de lo real,   de otro 
mundo distinto,  pero siempre implica algo común a la esencia de todos los hombres: 
traduce una experiencia espiritual. Se nos advierte, además, 25 que estas lecturas con 
“incompatibles con la vida actual, deben provocar una reacción….” A pesar de ello, 
Consuelo Martín, nos dice que las upanisad son una lectura acertada para estas épocas. 
Debemos aprender a escuchar en el silencio. Las upanisad nos ofrecen una familiaridad 
con el misterio de la contemplación.  Traen sabiduría, y la sabiduría es aquella clave para 
descubrir la verdad detrás de las apariencias, más allá del análisis y/ o de la repetición. La 
sabiduría se revela en un determinado estado de conciencia, intuitivo,  que convoca el 
contacto con lo espiritual y que evoca la profunda unidad que subyace a la Realidad ultima 
23  (Q HVSDxRO FRQWDPRV FRQ OD SUROLMD WUDGXFFLyQ GH &RQVXHOR 0DUWtQ Gran Upanisad del Bosque 
(Bihadâranyaka Upanisad) Con los comentarios Advaita de Sankara (G 7URWWD 0DGULG 00
24  (Q FXDQWR D  OD H[SUHVLyQ GH 6DQNDUD DFHUFD GH ODV upanisad HVWH PDHVWUR DÀUPD HQ HO Upadesâsahasrî ´«
/D SDODEUD upanisad HV OD UDt] 6$' SUHFHGLGD SRU upa \ ni FRPR SUHÀMRV  \ kvip FRPR VXÀMR 3RUTXH DWHQ~D 
\ GHVWUX\H HO QDFLPLHQWR \ VXV GHULYDGRV HV OODPDGD upanisad«µ , 
25  3DQQLNDU ,QWURGXFFLyQ D Upanisads (G 6LUXHOD   S 1
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a través de todas sus dimensiones y niveles de ser. No se trata del pensamiento analítico, 
marcado por la dualidad del sujeto y el objeto. La revelación upanisádica  nos habla del 
Uno. En este contexto, en la medida en que nos reportan hacia la revelación que se descubre 
en la esencia del ser, se comprende la tendencia india a pasar por alto autores y tiempos. La 
noción india de apauruseya, ya comentada,   atraviesa la historicidad de los nombres y las 
formas para anclar en el silencio del Ser. Y entonces las Upanisad hablan de la intuición 
inmanente en el hombre: La intuición, más allá del discernimiento y aun de la inteligencia 
profunda y elevada,  es el foco de donde proviene la luz que permite distinguir y discernir 
entre lo falso y lo verdadero.
En el  mundo de las upanisad, el camino propuesto es el camino del conocimiento. 
En las primeras upanisads, la presencia del yoga es muy tenue y el camino de estos textos 
místicos no es univoco. Dentro mismo de las upanisad se pre!guran distintas tendencias 
que conducen, en su conjunto y cada una a su manera por el camino del conocimiento 
del Atman
En las Upanisad antiguas, Brihadâranyaka Up.,  Chândogya Up. , Kausitaki Up, 
Taittirîya Up y Aitareya Up.,  la meta es clara. El hombre, entendido como  jiva, “viviente”, 
debe conocer, aquello que es imposible de conocer. El camino requeriría,   más que una 
transformación: una identi!cación, precedida por el reconocimiento. La Taitti Up.  resalta 
el valor del  estudio de las escrituras. Bhrgu nos habla de las fases de la austeridad (I.9). La 
Aitareya Up,  antigua y corta, enfatiza  aspectos del discernimiento.
En esta etapa, a la in"uencia  védica,  se le agrega  la interiorización ritual, del intento 
de comprender esotéricamente las equivalencias de las brahmanes y rescatar la signi!cación 
profunda del ritual26. 
Un ejemplo lo aporta el bello relato de los  tres fuegos27, que también se vincula al 
poder de transmisión del silencio. Y en la metafísica del silencio, pre!gurada por aquella 
pregunta última del himno védico, se halla nuestro texto: la Kena Up. 
26  (Q HVWD pSRFD DXQ QR KD\ SUHVHQFLD FRQFUHWD GHO \RJD HVWD UDPD HVWi VLHQGR DVLPLODGD VXEWHUUiQHDPHQWH 
\ ORV UDVWURV GH HOOR VH HQFXHQWUDQ SRU HMHPSOR HQ ORV VLJXLHQWHV WH[WRV 
 $TXt HO \RJD QR VH SHUFLEH HQ WDQWR WpFQLFD DXWyFWRQD FRQ FODULGDG (QWUH HOHPHQWRV YDULRV HQFRQWUDPRV 
SRU (M HQ Brahad 8S , OD VXSHULRULGDG GHO DOLHQWR HQWUH ODV IXQFLRQHV FRUSyUHDV HQ 1 OD YtD GHO 
UHQXQFLDPLHQWR 12 OD IDPRVD YtD GHO neti neti (Q OD Chândog ya XS HQFRQWUDPRV OD WULSOH LQGLFDFLyQ HQ 
,,1 GHO VDFULÀFLR SRU XQ ODGR OD SUiFWLFD GH OD DXVWHULGDG \ HO pQIDVLV HQ HO HVWDGLR GH brahmâcarya por 
HO RWUR (O PLVPR SDVDMH GD XQD VHULH GH LQVWUXFFLRQHV GLUHFWDV IXQGDPHQWDGD HQ OD PLVPD HWLPRORJtD 
upa-ni-sad FLWDU UHVFDWDQGR HO YDORU LQLFLiWLFR GH OD WUDQVPLVLyQ PDHVWUR GLVFtSXOR FRPR XQD GLQiPLFD 
TXH VH YD DFUHFHQWDQGR GHQ IXQFLyQ GH ODV SUHJXQWDV ²UHVSXHVWDV GHO GLDORJR (O SDVDMH SDUHFH DQXQFLDU 
OD PHWRGRORJtD GHO Upadesasâhasrî
27  Chând. Up ,9111
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Las respuestas de la Kena Upanisad
0LHQWUDV HO KLPQR YpGLFR  FRQFOXtD YDFLODQWH FRQ XQD SUHJXQWD´«6yOR pO VDEH R TXL]iV 
pO QR VHSD« R TXL]iV QL DXQ HO VHSD«µ OD Kena Up FRPLHQ]D FRQ XQD GHFLGLGD SUHJXQWD 
´¢4XLHQ HV«"µ
La Kena Up28, pertenece a la producción media de las upanisad. Previamente  conocida 
como  Talavakâra en razón de la l  escuela sacerdotal de la que provenía,  pasa a denominarse 
Kena Up, titulo que introduce en la intensa búsqueda planteada por el texto,  indagación 
que se dirige tanto al plano  !losó!co  como ontológico29,  En efecto, “kena”, instrumental 
del pronombre  ka, se traduce como “quien”.
El texto posee diversas  irregularidades gramaticales que observa Hume30, sin embargo 
es consistente en la reiteración de respuesta que ofrece. Las distintas respuestas, cuatro de 
ellas que hemos analizado en otro momento31, se dirigen a cuatro distintas modalidades 
o posibilidades de entendimiento espiritual.  En todos los casos, tales posibilidades de 
entendimiento colisionan permanentemente con el límite ofrecido por el  mismo in!nito, 
y por consiguiente, derivan en     todos los casos,  la paradójica inescrutabilidad del ser32. 
La ultima instancia,  derivará, naturalmente,  en el silencio.  
Antes de este, la primera sección de la upanisad reviste el carácter  de una indagación 
!losó!ca y ontologica, analizando  el principio de irradiación y emanación donde lo Uno 
se hace múltiple introduciendo el tema de la naturaleza,  limites y !nal superación del 
conocimiento sensorial. 
La segunda reitera el planteo a través del mito de Indra y otras fuerzas superiores que 
se asombran y rinden ante Brahman, el ser supremo, siendo iniciados a este ultimo por la 
función de la diosa de la montaña Debemos observar, a este respecto, que los dioses vedicos, 
en la época uipanisádica han perdido su status original y así lo remarca el texto. Su entidad 
espiritual es intermedia. Se trata esencialmente de los devas, literalmente, “los brillantes”, 
los habitantes del antariksa o espacio intermedio. En número de 33, Indra es su jefe o 
rey. La especulación analógica post upanisádica dirá que representan, en el mencionado 
plano simbólico, las fuerzas superiores de la psique o, mas precisamente, entre lo psíquico 
28  3HUWHQHFLHQWH DGHPiV DO Sâma Veda. 
29  Brad  Up.  Ait Up.    Chând. Up  1
30  3DUD HVWH DXWRU DGHPiV S  D  HQ QRWDV  OD SULPHUD SDUWH HQ SURVD HV PDV 
VLPSOH \ DQWLJXD \ OD VHJXQGD GHVGH 1 D 1 HQ YHUVR FRQ H[FHSFLyQ GHO YHUVR  
TXH \D SODQWHD XQD GRFWULQD PDV HODERUDGD \ SRVWHULRU S Q
31  &DWWHGUD 2 0LWR HQLJPD \ VLOHQFLR HQ OD Kena Upanisad LQpGLWR
32  +XPH REVHUYD HO SDUDOHOR FRQ ORV FRPHQWDULRV Kârikâ GH *DXGDSkGD ,,,  
DTXHOOR  TXH QR VH SXHGH FRQRFHU  SHUR TXH GHEH FRQRFHUVH  
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y lo espiritual, solidarias al simbolismo del octógono. De ahí el asombro de Indra y sus 
compañeros ante el ser Supremo. Es necesario, además, observar que la presencia de Indra 
en sus distintos aspectos míticos ya es mencionado en los himnos vedicos previamente 
analizados y vinculados a la Kena Up. La tercera y cuarta sección refuerzan toda la enseñanza 
desde el plano del símbolo y el silencio. 
El conocimiento buscado en el mundo de las upanisad y a diferencia del mundo vedico, 
es  aquel de la no dualidad. Esto implica  un conocer en un estado de conciencia en el 
cual se puede hablar de un sujeto sin un objeto; lo !nito se acerca a lo in!nito con anhelo, 
misterio y poder, es  entonces cuando aparecen lenguajes especiales que en nuestro texto 
revisten, por lo menos, las siguientes tres características: tales como: 
D /D FDUDFWHUtVWLFD GH LQHIDELOLGDG
E (O VLOHQFLR
F /D SDUDGRMD
/DV   FXDWUR IRUPDV TXH DVXPH OD   UHVSXHVWD ~QLFD GH QXHVWUR WH[WR SRQHQ HQ  MXHJR ORV 
OtPLWHV \ SRVLELOLGDGHV GHO OHQJXDMH \ VX YtQFXOR FRQ  OR LQHIDEOH HO VLOHQFLR \ OD SDUDGRMD 
(VWDV WUHV GLPHQVLRQHV VRQ DQDOL]DGDV SRU -RQHV 
a) “…Lo inefable no signi!ca algo incomunicable e palabras, desafortunadamente, todas las 
experiencias son inefables de muchos modos. En un sentido podeos comunicar nuestro 
entendimiento de las experiencias, pero no la experiencia en si misma. Por lo tanto, 
es imposible comunicar los aspectos experienciales de cualquier experiencia sensorial 
a quien no la ha experimentado, o comunicar el grado de emoción que acompaña a 
cualquier experiencia….entonces, que separa o distingue a lo místico de modo tal que 
es considerado inefable en un sentido único? La diferencia, a mi modo de ver es que a 
diferencia de cualquier otro objeto, toda discusión o planteo de lo místico introduce un 
modo de comprensión distinto a la experiencia…la experiencia mística es la experiencia 
de lo completamente otro…”33, requiere un cambio en la calidad de la experiencia…”el 
lenguaje surge dentro de y forma parte integral  del punto de vista no místico orientado 
en torno a la experiencia sensible.-…” 34. En efecto, lo inefable es la primera característica, 
y la más sobresaliente en el análisis de la mística universal. 35
b) El silencio: Ante la potencia de lo in!nito, la respuesta natural es el silencio, ya que 
como se señalo, lo in!nito es intraducible en términos !nitos “Los místicos hablan 
33  5+ -RQHV $ 3KLORVRSKLFDO $QDO\VLV RI 0\VWLF 8WWHUDQFHV HQ Philosophy East 
and West 9RO 1R  -XO 1SS 
34  ,E 3 
35  &I 9HODVFR -XDQ 0DUWLQ El fenómeno místico (G 7URWWD 0DGULG 1 S 1VV
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del silencio de dos distintas maneras: el silencio necesario para inducir la experiencia; 
y un silencio que en palabras de Weil “no es ausencia de sonido sino el objeto de una 
sensación positiva, mucho mas positiva que el sonido. O en términos de Eckhart, “El 
silencio central es este, donde ninguna criatura puede entrar, ni ninguna idea, y allí  el 
alma  no piensa ni actúa, ni concibe ninguna idea ni de si misma ni de ninguna otra 
cosa. …”. Curiosamente, Jones  ha captado el sentido de las grandes formulas rituales 
acerca de lo Absoluto, cita el contexto de la  Kena Up, aunque no lo reconoce como tal. 
El  re!ere el ejemplo de Sankara sin identi!car el texto. Nos dice: “…Sankara cita de una 
desconocida Upanisad de Bhâva a quien, cuando le pidieron que explicara el Brahman, 
permaneció silencioso.... este habría dicho: te lo estoy explicando pero tu no entiendes: 
el Atman es silencio…”
c) “…La paradoja provee un lazo entre las descripciones negativas y positivas. No todas las 
expresiones místicas son paradójicas, ni todos los místicos hablan con paradojas. Aun 
así, la paradoja es signi!cativa en muchos de ellos…tal el caso de la expresión mística 
en la Kena Up. “Brahman es concebido por aquel que no lo concibe; cuando lo concibe 
no lo conoce; no es entendido por quien lo entiende y si es entendido por quien ya 
no entiende…” Este fragmento apunta particularmente a traspasar limites del lenguaje 
a través de la ruptura del nivel racional lógico y  entender, como ya se señalo, que 
Brahman es entendido no por quienes lo consideran un objeto sino que es entendido 
por quienes traspasan tal nivel de comprensión”36.
Los dos últimos  análisis conllevan una invitación a profundizar en  la experiencia del 
silencio. El silencio pertenece al mundo de  los muni37. Son estos antiguos sabios tanto 
védicos como upanisádicos. De!nidos generalmente como sabios silenciosos, o sabio 
“capaces”38. Es muni aquel que ya ha alcanzado una visión de la realidad una experiencia, 
segura y propias39. Está a!rmado ontológicamente en si mismo, y ya nada desea, tiene o 
puede decir.  Aplica en tal de!nición los elementos ya considerados pero algunos más: 
muni tiene la misma raíz que el griego monos, el que esta solo, y que es uno: uno consigo 
mismo. El muni es aquel que se instala en el eje hermenéutico que arraiga en la unidad, la 
soledad y el silencio, relacionados con el concepto de ekâkî40
El  aspecto característico que asume la noción de liberación  en la Kena Upansiad es 
el conocimiento inexpresable. La aporía del plano relativo, del mundo de la dualidad, de 
36  -RQHV RS FLW S 
37  Cattedra, El maestro Gaudapâda (G +DWLQDSXUD %XHQRV $LUHV 1 S 
38  $ :D\PDQ 7ZR WUDGLWLRQV SI ,QGLD 7UXWK DQG 6LOHQFH HQ 3KLORVRSK\ (DVW DQG :HVW YRO  1R  
2FW 1 SS 0 S 1
39  :D\PDQ  ,E S 1
40  ,E 
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la búsqueda personalizada, se revela en toda su fuerza, y lo hace para empujar y provocar 
un cambio de nivel, una ruptura de plano que permita el develamiento y la conexión con 
el plano de lo Absoluto. De este modo, el texto va creciendo en su intensidad literaria y 
la mayor  potencia se evidencia,  con todo rigor,   en la tercera y cuarta parte-respuesta, 
del texto. La tercera introduce el tema de las palabras signi!cativas y enigmáticas, tal el 
caso de Tadvanam41, y el cuarto el tema del silencio.  El  tema del silencio, proyecta la 
posibilidad de comparación con el mundo metafísico y místico con mayor amplitud. El 
silencio se abre como reverencia ante lo divino invitando al hombre al esfuerzo re"exivo e 
interiorizante necesario para cumplir en él la revelación !nal a la que aspira la liberación 
propuesta por la vía del conocimiento: sólo el ser conoce al ser. El hombre debe atravesar, 
misteriosamente, su propia humanidad y reconocer en si lo divino. Tal experiencia se da 
cuando la experiencia cruza el umbral de lo decible y lo audible. Se trata del silencio que 
antecede y continúa la pronunciación del mantra sagrado Om en todas y cada una de sus 
partes o cuartos, ya que sin conocer la medida, no se logra la realización. Al decir del poeta, 
“La verdadera elocuencia renuncia a la elocuencia….”42
Aperturas comparativas. 
Los  estudios de !losofía y ontología comparadas son fértiles a la hora de ahondar en 
la naturaleza humana y su relación con lo sagrado. Estos estudios permiten observar 
convergencias iluminadoras convenientes para profundizar la perspectiva hermenéutica. 
En el caso de la India y el Neoplatonismo, ambas   con"uyen e in"uyen de distinto modo 
en la “matriz religioso !losó!ca” del Mediterráneo Oriental. 
1HRSODWRQLVPR \ Vedânta VRQ WUDGLFLRQHV  VHPHMDQWHV SHUR QR LJXDOHV FRQGXFHQ 
DO KRPEUH D XQ FDPLQR GH FRQRFLPLHQWR GH VL PLVPR GH VX HVHQFLD TXH D OD YH] TXH 
FRQRFLPLHQWR HV UHDOL]DFLyQ \ OLEHUDFLyQ GH OD H[LVWHQFLD FRP~Q  SURIDQD GRORURVD H 
LQVLJQLÀFDQWH
(O  VHQGHUR HVSLULWXDO TXH LQYLWDQ D UHFRUUHU DPEDV WUDGLFLRQHV SRVHH SXQWRV GH 
FRQÁXHQFLD \ GH GLYHUJHQFLD VXV FRLQFLGHQFLDV D\XGDQ D FRPSUHQGHU PHMRU ODV LPSOLFDQFLDV 
GHO FDPLQR PLHQWUDV TXH ODV GLIHUHQFLDV GHVDItDQ D SUHFLVDU ORV GHWDOOHV SURSLRV GH FDGD 
KRUL]RQWH FXOWXUDO HQWUH UHOLJLyQ \ ÀORVRItD 3RU HMHPSOR HO PXQGR LQGLR D WUDYpV GHO FXHUSR 
XSDQLVDGLFR GHVDUUROOD OD QRFLyQ GH anubhava TXH LGHQWLÀFD OD QDWXUDOH]D GH OD UHDOL]DFLyQ 
HVSLULWXDO TXH SHUPLWH OD OLEHUDFLyQ GH OD LJQRUDQFLD 
(Q HO KRUL]RQWH LQWHUQDFLRQDO VH KD GHVWDFDGR HQ ORV ~OWLPRV WLHPSRV OD WDUGtD 
FRPSLODFLyQ TXH UHDOL]DUD HO RELVSR GH OD ,JOHVLD 2UWRGR[D 6LULD GH 1XHYD 'HOKL 3DXORV 
0DU *UHJRULRV  GRQGH  UHFRJH HQ 1 LQWHUHVDQWHV WUDEDMRV  ODV $FWDV GH OD ,, &RQIHUHQFLD 
41  (VWH WHPD OR HVWDPRV DQDOL]DQGR HQ YLVWDV D RWUR WUDEDMR YLQFXODGR DO OHQJXDMH PHWDÀVLFR RWUDV 
mahâvâkyas, la Kena Up., \ OD PtVWLFD LQGLD 
42  *LGH HQ Los alimentos terrestres /RVDGD %XHQRV $LUHV  1   S 10
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GH 1HRSODWRQLVPR \ )LORVRItD ,QGLD OOHYDGD D FDER HQ 1XHYD 'HOKL GHO 11 DO 
11 (VWH HQFXHQWUR VLJXLy OD OtQHD GH OD QRWDEOH  3ULPHU &RQIHUHQFLD ,QWHUQDFLRQDO 
GH 1HRSODWRQLVPR \ 9HGDQWD TXH WXYR OXJDU  HQ OD 8QLYHUVLGDG %URFN 2QWDULR &DQDGi 
HQ 1 \ FX\DV $FWDV IXHURQ HGLWDGDV SRU 5 %DLQH +DUULV 1HRSODWRQLVP DQG ,QGLDQ 
7KRXJKW 1RUIRON 9LUJLQLD 1  
/D HGLFLyQ GH 0DU *UHJRULRV GHVWDFD  FDWRUFH SXQWRV SULQFLSDOHV GH GLVFXVLyQ 
GLYHUJHQFLDV \ DÀQLGDGHV   TXH DEUHQ RWURV WDQWRV QXHYRV KRUL]RQWHV SDUD LQWHQVLÀFDU ORV 
HVWXGLRV WDQWR 1HRSODWyQLFRV FRPR FRPSDUDGRV 7DO HQXPHUDFLyQ YHUVD VREUH OD VLPLOLWXG 
\ GLIHUHQFLD GH DPEDV WUDGLFLRQHV 
3DUWLFXODU DWHQFLyQ VH SUHVWR HQ HVWD  VHJXQGD FRQIHUHQFLD SDUD  SUHFLVDU GH TXp VH 
KDEOD FXDQGR VH KDEOD GH SHQVDPLHQWR KLQG~ (VWD PLVPD GHOLPLWDFLyQ FRQVWLWX\H XQD 
aporte para los estudiosos occidentales que en más de una oportunidad desconocen la 
ULTXH]D DPSOLWXG \ SURIXQGLGDG GH OD WUDGLFLyQ LQGLD \ SRU FRQVLJXLHQWH FDGD XQR GH ORV 
WUDEDMRV FRPSDUDGRV SDUWH GH XQ GHWHUPLQDGR \ HVSHFtÀFR VHFWRU GH OD ÀORVRItD KLQG~ 
Vedânta, Sâmkhya 6UL $XURELQGR HWF 
8Q SUREOHPD FRQVWDQWH GH OD PHQWDOLGDG DFWXDO FXDQGR LQWHQWD DSUHFLDU HO PHQVDMH 
GH ODV WUDGLFLRQHV SUHWpULWDV SUREOHPD TXH LPSOLFD XQD LPSRUWDQWH IDOHQFLD UDGLFD HQ VX 
SDUWLFXODU DFHQWR HQ OR FRQFHSWXDO (VWH DVSHFWR LQGXFH D FRQIXQGLU OD PLVPD QRFLyQ GH 
FRQRFLPLHQWR LQWHOHFWXDO HO FXDO TXHGD HQ OD PRGHUQLGDG DWUDSDGR HQ IRUPDV REMHWLYDV 
GHO SVLTXLVPR HQ YH] GH SRGHU UHPRQWDU D ORV DVSHFWRV LQWHJUDGRUHV GH OD FRQWHPSODFLyQ 
5HVSRQVDEOH GH HVWH HUURU HV HQ HO PXQGR PRGHUQR OD RPLVLyQ GH ODV GLVFLSOLQDV 
khatarsis SDUD HO PXQGR QHRSODWyQLFR DVFHWLVPRV GHO PXQGR LQGLR SXHV VLQ SXULÀFDFLyQ 
QR KD\ FRQRFLPLHQWR 
(Q OD $UJHQWLQD HO 'U *DUFtD %D]iQ KD OOHYDGR D FDER XQD LPSRUWDQWH REUD HQ HO 
PDUFR GH ORV HVWXGLRV FRPSDUDGRV HQWUH OD ,QGLD \ HO 1HRSODWRQLVPR 6XV HVFULWRV DEDUFDQ 
DUWtFXORV GLUHFWDPHQWH YLQFXODGRV DO PXQGR FRPSDUDGR HQWUH 6DQNDUD \ HO QHRSODWRQLVPR 
Neoplatonismo y Vedânta. La doctrina de la materia en Plotino y Sankara  %XHQRV $LUHV (G 
'HSDOPD 1 SV ;,,
6DQNDUD \ OR $EVROXWR (O %UDKPDQ \ OD FDUDFWHUL]DFLyQ sat-jñâna-ânanda en los escritos 
posteriores al Upadesasâsharî”, en Epimelia ,,, 1 10
´6DQNDUD \ OR $EVROXWR HO %UDKPDQ \ OD FDUDFWHUL]DFLyQ sat-jñâna-ânanda KDVWD OD VtQWHVLV 
del Upadesasâsharî”, en Fragmentos de Filosofía  1   DVL FRPR WDPELpQ RWUR UDQJR 
de  escritos altamente reveladores que muestran ecos de la  India sin estar directamente 
UHODFLRQDGRV FRQ HOOD WDO HO FDVR HQWUH RWURV GH ´(O KRPEUH HQ HO SHQVDPLHQWR RULHQWDOµ 
´/D HVWUXFWXUD GH OD FRQFLHQFLD PtWLFDµ. 
)LQDOPHQWH ORV HVWXGLRV FRPSDUDGRV SHUPLWHQ DSUHFLDU \ FDOLÀFDU  HO GpELWR TXH WLHQH 
2FFLGHQWH FRQ OD )LORVRItD ,QGLD \ DO PLVPR WLHPSR PXHVWUD HO UDQJR GH OD )LORVRItD GH OD 
,QGLD HO FXDO FRPR \D VH VHxDOy VXHOH VHU GHVFRQRFLGR HQ VX DPSOLWXG \ VLJQLÀFDFLyQ R SRU 
OR PHQRV HYDOXDGR FRQ FLHUWD UHVHUYD SRU HO SHQVDPLHQWR PRGHUQR RFFLGHQWDO 
